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RESUMEN 
Sebastia Trias Mercant 
UNED. Palma de Mallorca 
Una de las graves dificultades para entender la filosoffa de Ramon Llull es fijar las claves hermeneuti-
cas de su pensamiento. Unos han valorado excesivamente sus formacion latino-escohistica. Otros han busca-
do sus rafces anibicas. El presente articulo hace una revision crftica de la bibliograffa al respecto y considera 
que la formaci on cientffica del pensamiento Iuliano, siempre fuera del marco universitario de su epoca, es el 
resultado del contacto con la lengua y la ideologfa de Is musulmanes de la post-conquista de Mall orca, de la 
lectura directa o indirecta de textos Iatinos y de su presencia en las escuelas de Medicina de Montpellier. 
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ABSTRACT 
The hermeneutic keys of Ramon Llull's thought. One of the greatest difficulties to understand Ramon 
Llull's philosophy is its hermeneutic approach to his thought. Some have valued extremely his latin scholas-
tic Studies, others have searched for his Arab background. This article gives a critical review of his biblio-
graphy with regard to the subject under discussion and takes into account that the scientific knowledge of 
Ramon Lull's thought was never part of the university world of his time .It is the result of the close union with 
the language and the Arab ideas during the p~st-conquest days in Mallorca, the acquisition of first and second 
hand information of latin texts and his presence at Montpellier's Medicine schools. 
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1. STATUS QUAESTIONIS 
Las claves hermeneuticas del pensamiento Iuliano deben buscarse en el encuentro lingtifstico 
de tres culturas1 en el marco de convivencia, durante un tiempo y un espacio relativamente reduci-
dos, de las religiones judfa, cristiana y musulmana.2 Convendrfa retomar esta idea y replantearla 
1 S. Trias Mercant, Historia del pensament a Mallorca, 1985, vol. I, pp. 17-40. 
2 S. Trfas Mercant, «La fi1osoffa de Ramon Llull, encuentro de Ienguas», en Aetas del V Congreso lnternacional 
de Filosofia medieval, 1979, vol. II, pp. 1311-1317. 
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otra vez desde la Hamada perspectiva de la formacion cientffica de Ramon Llull o, como se ha 
dicho tambien, de las fuentes de la obra luliana. 
No cabe duda, de que Llull personaliza el encuentro de la cultura cristiana con las culturas isla-
mica y judfa, tal como aparece en una de sus primeras obras, el Libre del gentil e dels tres savis 
(1274-1276). 
No obstante, desde posturas anti o pro Llull se ha llegado a soluciones divergentes. Las prime-
ras, recogiendo la tesis del dominico palaeo Bzowski (1618), han sostenido la existencia de fuentes 
arabes en la teologfa luliana. Por el contrario, las segundas, con el fin de contrarrestar las acusacio-
nes de los dominicos sabre la heterodoxia de Llull, han intentado esconder las influencias arabes y 
presentan el pensamiento Iuliano perfectamente integrado en la patrfstica y la escolastica cristianas.3 
Los lulistas de finales del siglo XIX y comienzos del XX, declarados defensores de Ramon 
Llull, se han alineado bien a favor de una dependencia arabista de las doctrinas lulianas Ribera, 
Asfn, Tusquets) o, por lo menos, a favor de una presencia de fuentes arabes en las obras de LLull 
(Menendez Pelayo, Mateu Obrador), bien, por el contrario, recelosos todavfa de las polemicas de 
siglos anteriores, se han manifestado en contra, reconociendo en todo caso unicamente una cierta 
coincidencia formal entre el pensamiento arabe y el Iuliano (Bove, Probst, Longpre, Eijo Garay, 
Sureda Blanes). 
La hermeneutica actual busca una mayor objetividad mediante el analisis crftico de las obras 
lulianas. Centra la atencion en las citas de autores y de obras que Llull aduce, ya que en ningun 
caso sigue un modelo exclusivo. Establece tambien un estudio comparado de las doctrinas que 
expone con las de otros autores conocidos. 
Las citas directas de autores aparecen ocasionalmente en las primeras obras lulianas,4 cosa que 
ha hecho pensar en lecturas mas o menos directas del autor durante la etapa de formacion5 o en un 
empacho mas tardfo y atropellado, con el fin de hacer frente por necesidad a ciertas corrientes, 
como, por ejemplo, la escolastica parisina.6 
Las citas indirectas o indefinidas, que aparecen tambiert en las ,obras de Llull, han movido a I a 
crftica a buscar las posibles fuentes de referencia. En el Llibre del gentil declara Llull que la obra 
fue escrita siguiendo la manera dellibro arabi co «Del gentil» y en el Liber de fine recomienda la 
lectura de los libros de Alchindi y de Telif. En el primer caso se ha sugerido la la posibilidad del 
Kitab al-khasari de Juda Halevf, pese a las grandes diferencias7 o, gracias a las similitudes, del 
Liber super Psalmum «Quicumque vult», otra de las obras lulianas.8 Las recomendaciones del Liber 
de fine parecen coincidir, respectivamente, con los tratados Risalat a!-Kindi y Contrarietas alfolica. 9 
3 R. Pasqua!, Vindiciae Lullianae, Avenione, 1778, vol. II, pp. 796-812. 
4 Ibidem, vol. I, p. 72. T. y J. Carreras Artau, Historia de Ia Filosofia espaiiola. Filosofia cristiana de los siglos 
Xlll a/ XV, Madrid, vol. I, p. 268. F. Sureda Blanes, «Franciscanisme i lul.lisme», La Nostra Terra, 8 (1935), pp. 243-260. 
5 S. Garc!as Palou, Laformaci6n cientifica de Ramon Llull, Inca, Mallorca, 1989. 
6 A. Bonner, Selected Works of Ramon Llull, Princeton University Press, 1985; trad. cat. Palma de Mallorca, Moll, 
1989, vol. I, p. 18. 
7 J.M. Millas Vallicrosa, «Introduccion» a Ia ed. crftica del Libre predicationis contra judeos, Madrid-Barcelona, 
1957, p. 23. 
8 Bonner, o.c., p. 92. 
9 Ch. Lohor, «Ramon Llull, Liber Alquindi and Liber Telif», £studios Lulianos, XII (1968), pp. 145-160. 
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A veces -en el Llibre de contemplaci6, Doctrina pueril, y los Comenr;aments de medicina, 
obras de la primera etapa, cita Llull obras concretas, como el caso de diez obras de Aristoteles. En 
obras de epoca mas avanzada, como en el Liber de convenientia fidei et intellectuis in objecto 
(1309), Llull se refiere concretamente ala Summa contra gentiles de santo Tomas y al De Trinitate 
agustiniano. 
Ignoramos si Llull conocfa directamente los autores clasicos, cristianos y arabes que cita. 
Desconocemos tambien, en el caso de ser lecturas indirectas, cuando y por que conductos llegaron 
estos autores al conocimiento de Llull. Parece ser que Algazel fue el unico autor que Llull conocio 
directamente, tanto desde una dimension logica como teologica. 10 
El analisis comparado de las doctrinas pone de manifiesto que Llull solo conoce sumariamen-
te las distintas direcciones del pensamiento filosofico-teologico de su epoca y las formulaciones de 
las cuestiones debatidas en su tiempo, sin adentrarse en distinciones mas o menos precisas, en con-
troversias suscitadas entre escuelas o las distintas posiciones sabre una cuestion. 11 No debemos 
olvidar que Llull no buscaba apoyos teoricos para formar doctrina o proponer un sistema filosofi-
co. Estaba interesado en crear un arte eminentemente practico para descubrir la verdad como base 
de las otras practicas de conversion y salvacion.12 
De todas formas, el ambito de las doctrinas descubre un mayor campo de dependencias, 
influencias o encuentros ideologicos. Las relaciones de Llull con la teologfa agustiniano-anselmia-
na, y en especial con la escuela franciscana, han sido ampliamente debatidas (los estudios de 
Probst, Sureda Blanes, Longpre, Carreras Artau, Platzeck y Garcfas Palau, pueden verse a traves 
de Oliver13 y de Gonzalez Caminero14),asf como tambien sus vinculaciones con la literatura pole-
mico-apologetica de su tiempo. 15 
Tanto las citas como las dependencias doctrinales carecen de sentido si no se integran en la 
biograffa y en el ambito cultural propio de Ramon Llull. La investigacion actual es cada vez mas 
consciente de que, al menos en el primer LLull, este ambito cultural se centra en la Mallorca de las 
tres religiones de la post-conquista, en el Studium arabicum que los dominicos tenfan en la ciudad 
de Mallorca y, a traves de el, quizas tambien, en las bibliotecas mallorquinas del monasterio cis-
terciense de La Real y de los conventos de San Francisco y de los carmelitas y, sabre todo, en la 
polifacetica y cientffica Montpellier. 
10 A. Cortabarrfa, «Connaissance de l'Islam chez Raymond Lulle et Raymond Martin, O.P. Parallele», en 
«Raymond Lulie et le Pays d'Oc», Cahiers de Fanjeaux, 22 (1987), pp. 33-56. 
11 J. Stohor, «Las rationes necessariae de Llull a Ia luz de las ultimas obras», £studios Lulianos, XX (1976), pp. 
5-52 (p. 18). 
12 R. Pring-Mill, ( 1955-56) «The Trinitarian World Picture of Ramon Lull», Romanisches 1 ahrbuch, VII ( 1955-56 ), 
pp. 229-256 (p. 230). 
13 A. Oliver, «El Beato Ramon Llull en sus relaciones con Ia escuela franciscana de los siglos XIII-XIV», £studios 
Lulianos, IX (1965), pp. 15-70; X (1966), pp. 47-55; XI (1967), pp. 89-119; XIII (1969), pp. 51-65. 
14 N. Gonzalez Caminero, «El puesto de Ramon Llull en Ia filosoffa cristiana», £studios Lulianos, VII (1963), pp. 
19-51. 
15 Carreras Artau, o.c., vol. I, pp. 335-344, y R. Sugranyes, «Ramon Llull, docteur des missions», Studia 
Monographyca et Recensiones, V (1950), pp. 3-44. 
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2. EL CONTEXTO BIOGRAFICO-CULTURAL DEL PENSAMIENTO LULIANO 
La Vita coetanea, 16 escrita en 1311 por un religioso de la cartuja de Vauvert siguiendo las indi-
caciones que el mismo Llull habfa hecho durante su estancia en aquel monasterio, aporta breves 
pero suficientes datos para esbozar las lfneas maestras. 
Ramon Llull -cuenta la Vita-, despues de su transformacion vital decide dedicar su vida a 
la conversion de los sarracenos. Para ello pi ens a escribir un libro contra sus errores. Es con sci en-
te, sin embargo, de su deficiente formaci on para una empresa tan grande, ya que solo habfa apren-
dido un poco de gramatica. 17 Por ventura, la gramatica de la lengua familiar, que, si bien le servfa 
para entenderse con los esclavos musulmanes de la post-conquista de Mallorca, 18 era insuficiente 
para el conocimiento doctrinal de la teologfa islamica y de la teologfa cristiana. Le urgfa, pues, 
una formaci on cientffica, que discurrio, segun deja entrever la Vita, segun tres ejes ideologicos 
basi cos: 
1. Un eje latino-escolastico. Siguiendo los consejos de Ramon de Penyafort, Llull no va a 
Parfs, sino que aprende gramatica (latina) en su ciudad natal. 19 Entre 1265 y 1274 acude alternati-
vamente a «una abadfa cercana a la ciudad», donde empieza a escribir aquellibro que primero 
llamo Ars major y despues Ars generalis20 y «sube a una montana no lejos de su casa en la que le 
aparece un joven pastor, qui en, al ver los Libras que habfa escrito, le ben dice con «bendiciones pro-
feticas». 
La tradicion lulista asocia la formacion latino-escolastica de Llull con el monasterio cister-
ciense de La Real, ya que asf podfa explicar el anacronismo doctrinal, el agustinismo, cierto antia-
ristotelismo y, quizas tambien, la dimension mfstica del pensamiento del primer Llull. 
Sin embargo, despues de los trabajos de Hill garth sobre la biblioteca de La Real, 21 esta tra-
dicion regalense se ha sometido a crftica. El monasterio cisterciense carecfa de escuela mona-
cal y posefa una reducida biblioteca, entre cuyos volumenes no aparecfan las grandes obras de 
san Agustfn, de Ricardo de San Vfctor y de san Anselmo \ni la Sununa de santo Tomas ni los 
escritos de san Alberto el Grande. En definitiva, faltaban en la bi'blioteca de La Real aquellas 
obras que pudieran sirvir a Llull para redactar el Llibre de contemplaci6 y la Art abreujada d'a-
trobar veritat. 
16 Edicion crftica de Baudin de Gaiffier en Analecta Bollandiana, XLVIII (1930), pp. 146~175. Reproduccion de 
M. Batllori en Obras literarias, BAC, 1946, pp. 46-76. Nueva edicion crftica de H. Harada en Raimundi Lulli Opera 
Latina, VIlli, 1980, pp. 271-309. En adelante citare esta obra con las siglas ROL. 
17 ROL, VIII, p. 275. 
18 G. Rossello y J. Sastre, «El mudejarismo en Mallorca en la epoca de Ramon Llull», Boletin de Ia Sociedad 
Arqueol6gica Luliana, XXXIX (1982), pp. 257-263. 
19 ROL, VIII, p. 278. 
20 Ibidem, p. 280. Ars majores un subtftulo de Ia primera obra del Arte oArs compendiosa inveniendi veritatem. 
Ars generalis, en cambio, es el nombre generico que, a partir de 1294, usa Llull para referirse a su sistema artfstico, pese 
a que ninguna obra concreta lleve ese tftulo, excepto Ars generalis ultima (1308). Para un mayor esclarecimiento de estas 
cuestiones bibliognificas, vease A. Bonner, «Notes de bibliografia i cronologia lul.lianes», £studios Lulianos, XXIV -
(1980), pp. 71-86. 
21 J. Hillgarth, «Una biblioteca cisterciense medieval: La Real (Mallorca)», Analecta Sacra Tarraconensia, XXXII 
(1959), pp. 89-191, y «La Biblioteca de La Real: Fuentes posibles de Llull», £studios Lulianos, VII (1963), pp. 229-259. 
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Este panorama permite formular la hipotesis de que Llull pudiera leer alguna de las obras lati-
no-escohisticas en el Studiwn dominicano y en las bibliotecas de los conventos de San Francisco y 
de los carmelitas de la ciudad de Mallorca.22 
2. Un eje arabico-islamico. Llull confiesa que ignoraba la lengua arabica, propia de los sarrace-
nos,23 que adquirio un esclavo moro para que se la ensefiara24 y que solicito y consiguio del rey la fun-
dacion del monasterio de Miramar (1276) para que trece frailes franciscanos aprendieran el arabe.25 
En 1260 Ramon Martf habfa escrito la Swnma contra els errors de l'Alcora y diez afios des-
pues Tomas de Aquino, a peticion de Ramon de Penyafort, escribe la Summa contra gentiles. La 
aplicacion de la metodologfa apologetica incluida en estas obras resulto un fracaso, cuando en 
1268-69 Ramon Martf intenta aplicarla para convertir al sultan al-Mustansir de Tunez. Del hecho 
de que Llull se refiera con cierto tono de crftica a este suceso algunos comentaristas han deducido 
una con dena luliana a los metodos dominican as y una clara indicacion de que su Arte podrfa supe-
rar las dificultades de aquellos. 
Sin embargo, esta actitud crftica de Llull corresponde mas bien a una etapa de madurez, ya que 
su primera formacion apologetica pudo ser dominicana y coincidfa con el perfil de la polftica 
expansionista y pacifista de Jaime I, mediatizada por su confesor Ramon de Penyafort: estudio del 
arabe por parte de los cristianos y composicion de ciertos «tratados» que abordaran aquellas cues-
tiones de las que los futuros misioneros tendrfan que servirse en su actividad apologetica. En cum-
plimiento de estos criterios, la orden dominicana habfa abierto, en torno a 1242, una serie de 
«escuelas de lenguas» en Mallorca, Valencia, Barcelona, Murcia y Jativa. En elias el aprendizaje 
del arabe se completaba con una formacion doctrinal que inclufa el conocimiento del islam, de la 
vida de Mahoma y del Coran.26 Esta iniciativa facilita, por una parte, el dialogo con el islam e 
incorpora al patrimonio de Occidente el capital cultural que ofrecen los arabes espafioles. Por otra, 
este dialogo se lleva a cabo en Catalufia y Mallorca desde el pensamiento cristiano parisino, intro-
ducido por Miguel Fabra, predicador de la Corte de Jaime I. 
3. Un eje cientifico-filos6fico. En obras posteriores Llull deja claro que la conversion de los 
musulmanes habfa de empezar por los miembros mas cultos de su sociedad, a los cuales seguirfan 
sin grandes dificultades el pueblo en general. Exigfa, pues, un conocimiento bastante profunda de 
la teologfa musulmana y de la ciencia arabes, ademas de la teologfa cristiana. 
Advertimos por el libro IV del Llibre del Gentil que los conocimientos que tenfa Llull de la 
religion musulmana eran buenos. Sabemos que conocfa las obras medicas de Avicena, que posi-
blemente leyo en una tniduccion latina de los cfrculos medicos europeos de la epoca.27 Sabemos 
tambien que el unico autor islamico con el que tomo contacto directo del arabe fue Algazel.28 
22 Garcfas Palou, o.c., pp. 19-28 y 91-98. 
23 ROL,VIII, p. 275. 
24 Ibidem, p. 278. 
25 Ibidem. 
26 L. Robles, «El Studium Arabicum del capitulo dominicano de Toledo de 1250», £studios Lulianos, XXIV 
(1980), pp. 23-47. 
27 Garcfas Palou, o.c., pp. 141-143. 
28 Ch. Lohor. «Ramon Llull: Christianus arabicus», Randa, 20 (1987), pp. 7-31. Es una traduccion del articulo 
«Christianus arabicu.s cuius nomen Raimundus Lullus», Freiburg Zeitschriftfilr Philosophie und Theologie, 31 (1984), pp. 
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2. EL CONTEXTO BIOGRAFICO-CULTURAL DEL PENSAMIENTO LULIANO 
La Vita coetanea, 16 escrita en 1311 por un religioso de la cartuja de Vauvert siguiendo las indi-
caciones que el mismo Llull habfa hecho durante su estancia en aquel monasterio, aporta breves 
pero suficientes datos para esbozar las lfneas maestras. 
Ramon Llull -cuenta la Vita-, despues de su transformacion vital decide dedicar su vida a 
la conversion de los sarracenos. Para ello pi ens a escribir un libro contra sus errores. Es con sci en-
te, sin embargo, de su deficiente formaci on para una empresa tan grande, ya que solo habfa apren-
dido un poco de gramatica. 17 Por ventura, la gramatica de la lengua familiar, que, si bien le servfa 
para entenderse con los esclavos musulmanes de la post-conquista de Mallorca, 18 era insuficiente 
para el conocimiento doctrinal de la teologfa islamica y de la teologfa cristiana. Le urgfa, pues, 
una formaci on cientffica, que discurrio, segun deja entrever la Vita, segun tres ejes ideologicos 
basi cos: 
1. Un eje latino-escolastico. Siguiendo los consejos de Ramon de Penyafort, Llull no va a 
Parfs, sino que aprende gramatica (latina) en su ciudad natal. 19 Entre 1265 y 1274 acude alternati-
vamente a «una abadfa cercana a la ciudad», donde empieza a escribir aquellibro que primero 
llamo Ars major y despues Ars generalis20 y «sube a una montana no lejos de su casa en la que le 
aparece un joven pastor, qui en, al ver los Libras que habfa escrito, le ben dice con «bendiciones pro-
feticas». 
La tradicion lulista asocia la formacion latino-escolastica de Llull con el monasterio cister-
ciense de La Real, ya que asf podfa explicar el anacronismo doctrinal, el agustinismo, cierto antia-
ristotelismo y, quizas tambien, la dimension mfstica del pensamiento del primer Llull. 
Sin embargo, despues de los trabajos de Hill garth sobre la biblioteca de La Real, 21 esta tra-
dicion regalense se ha sometido a crftica. El monasterio cisterciense carecfa de escuela mona-
cal y posefa una reducida biblioteca, entre cuyos volumenes no aparecfan las grandes obras de 
san Agustfn, de Ricardo de San Vfctor y de san Anselmo \ni la Sununa de santo Tomas ni los 
escritos de san Alberto el Grande. En definitiva, faltaban en la bi'blioteca de La Real aquellas 
obras que pudieran sirvir a Llull para redactar el Llibre de contemplaci6 y la Art abreujada d'a-
trobar veritat. 
16 Edicion crftica de Baudin de Gaiffier en Analecta Bollandiana, XLVIII (1930), pp. 146~175. Reproduccion de 
M. Batllori en Obras literarias, BAC, 1946, pp. 46-76. Nueva edicion crftica de H. Harada en Raimundi Lulli Opera 
Latina, VIlli, 1980, pp. 271-309. En adelante citare esta obra con las siglas ROL. 
17 ROL, VIII, p. 275. 
18 G. Rossello y J. Sastre, «El mudejarismo en Mallorca en la epoca de Ramon Llull», Boletin de Ia Sociedad 
Arqueol6gica Luliana, XXXIX (1982), pp. 257-263. 
19 ROL, VIII, p. 278. 
20 Ibidem, p. 280. Ars majores un subtftulo de Ia primera obra del Arte oArs compendiosa inveniendi veritatem. 
Ars generalis, en cambio, es el nombre generico que, a partir de 1294, usa Llull para referirse a su sistema artfstico, pese 
a que ninguna obra concreta lleve ese tftulo, excepto Ars generalis ultima (1308). Para un mayor esclarecimiento de estas 
cuestiones bibliognificas, vease A. Bonner, «Notes de bibliografia i cronologia lul.lianes», £studios Lulianos, XXIV -
(1980), pp. 71-86. 
21 J. Hillgarth, «Una biblioteca cisterciense medieval: La Real (Mallorca)», Analecta Sacra Tarraconensia, XXXII 
(1959), pp. 89-191, y «La Biblioteca de La Real: Fuentes posibles de Llull», £studios Lulianos, VII (1963), pp. 229-259. 
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Este panorama permite formular la hipotesis de que Llull pudiera leer alguna de las obras lati-
no-escohisticas en el Studiwn dominicano y en las bibliotecas de los conventos de San Francisco y 
de los carmelitas de la ciudad de Mallorca.22 
2. Un eje arabico-islamico. Llull confiesa que ignoraba la lengua arabica, propia de los sarrace-
nos,23 que adquirio un esclavo moro para que se la ensefiara24 y que solicito y consiguio del rey la fun-
dacion del monasterio de Miramar (1276) para que trece frailes franciscanos aprendieran el arabe.25 
En 1260 Ramon Martf habfa escrito la Swnma contra els errors de l'Alcora y diez afios des-
pues Tomas de Aquino, a peticion de Ramon de Penyafort, escribe la Summa contra gentiles. La 
aplicacion de la metodologfa apologetica incluida en estas obras resulto un fracaso, cuando en 
1268-69 Ramon Martf intenta aplicarla para convertir al sultan al-Mustansir de Tunez. Del hecho 
de que Llull se refiera con cierto tono de crftica a este suceso algunos comentaristas han deducido 
una con dena luliana a los metodos dominican as y una clara indicacion de que su Arte podrfa supe-
rar las dificultades de aquellos. 
Sin embargo, esta actitud crftica de Llull corresponde mas bien a una etapa de madurez, ya que 
su primera formacion apologetica pudo ser dominicana y coincidfa con el perfil de la polftica 
expansionista y pacifista de Jaime I, mediatizada por su confesor Ramon de Penyafort: estudio del 
arabe por parte de los cristianos y composicion de ciertos «tratados» que abordaran aquellas cues-
tiones de las que los futuros misioneros tendrfan que servirse en su actividad apologetica. En cum-
plimiento de estos criterios, la orden dominicana habfa abierto, en torno a 1242, una serie de 
«escuelas de lenguas» en Mallorca, Valencia, Barcelona, Murcia y Jativa. En elias el aprendizaje 
del arabe se completaba con una formacion doctrinal que inclufa el conocimiento del islam, de la 
vida de Mahoma y del Coran.26 Esta iniciativa facilita, por una parte, el dialogo con el islam e 
incorpora al patrimonio de Occidente el capital cultural que ofrecen los arabes espafioles. Por otra, 
este dialogo se lleva a cabo en Catalufia y Mallorca desde el pensamiento cristiano parisino, intro-
ducido por Miguel Fabra, predicador de la Corte de Jaime I. 
3. Un eje cientifico-filos6fico. En obras posteriores Llull deja claro que la conversion de los 
musulmanes habfa de empezar por los miembros mas cultos de su sociedad, a los cuales seguirfan 
sin grandes dificultades el pueblo en general. Exigfa, pues, un conocimiento bastante profunda de 
la teologfa musulmana y de la ciencia arabes, ademas de la teologfa cristiana. 
Advertimos por el libro IV del Llibre del Gentil que los conocimientos que tenfa Llull de la 
religion musulmana eran buenos. Sabemos que conocfa las obras medicas de Avicena, que posi-
blemente leyo en una tniduccion latina de los cfrculos medicos europeos de la epoca.27 Sabemos 
tambien que el unico autor islamico con el que tomo contacto directo del arabe fue Algazel.28 
22 Garcfas Palou, o.c., pp. 19-28 y 91-98. 
23 ROL,VIII, p. 275. 
24 Ibidem, p. 278. 
25 Ibidem. 
26 L. Robles, «El Studium Arabicum del capitulo dominicano de Toledo de 1250», £studios Lulianos, XXIV 
(1980), pp. 23-47. 
27 Garcfas Palou, o.c., pp. 141-143. 
28 Ch. Lohor. «Ramon Llull: Christianus arabicus», Randa, 20 (1987), pp. 7-31. Es una traduccion del articulo 
«Christianus arabicu.s cuius nomen Raimundus Lullus», Freiburg Zeitschriftfilr Philosophie und Theologie, 31 (1984), pp. 
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Este conocimiento no pudo adquirirlo LLull en la Escuela de lenguas dominicana de la ciudad 
de Mallorca. De ahf que los lulistas piensen en la presencia de Llull en Montpellier. 
Dice Ia Vita que, despues de la ilustracion de Randa, el rey de Mallorca, teniendo noticia de 
los excelentes «libros» de Llull, lo requirio en Montpellier (1275) para que fueran examinados por 
un fraile. Este fraile califico aquellos obras, principalmente unas «meditaciones» para todos los dfas 
del afio,29 como obras <<llenas de profecfa»30 y devocion catolica. 
En Montpellier pudo encontarse Llull, segun Hillgarth, con Arnau de Vilanova, defensor del 
ideal franciscano en la Ifnea de los espirituales valencianos, amparados por la casa real mallorqui-
na, y con todo un pensamiento cientffico-filos6fico. La influencia cientffica de Montpellier en la 
filosoffa natural y en la medicina lulianas es ·indiscutible, 31 asf como la importancia de las escuelas 
de derecho, logica, gramatica y teologfa de esta ciudad. 
Los «libros» que el pastor de Randa alabo y el fraile de Montpellier reviso eran, segun se dedu-
ce de la Vita, el Llibre de contemplaci6 (1273-74) y la Art abreujada d'atrobar veritat (Mallorca, 
1274-75). Pero, podrfan ser,a demas, todos los escritos entre 1271 y 1276, es decir, el Compendium 
logicae Algazelis (Montpellier, 1271-72), laArs notatoria (1274-76), la Doctrina pueril (1274-76) 
y el Llibre del gentile dels tres savis (1274-76). Excluimos los cuatro Libri principiorum, por estar 
datados entre 1274 y 1278. 
Un analisis superficial de las seis obras citadas muestra algunos rasgos tfpicos del pensamien-
to Iuliano 
En primer Iugar, tres constantes ideologicas que se repetiran en todo el pensamiento Iuliano: 
a) la constante contemplativo-eremftica, que favorecera la mfstica, la teorfa del locus amoenus, las 
crfticas del urbanismo burgues y la defensa del pauperismo evangelico; b) la constante pedagogi-
co-etica, base del reformismo Iuliano, segun el cual el mortificare vitia y el vivificare virtutes com-
portan necesariamente el invenire veritatem; c) por ultimo, la constante artfstico-apologetica, des-
tinada a buscar un nuevo metoda para la conversion de los musulmanes. 
En segundo Iugar, una mas o menos equilibrada influencia de fuentes arabes y escolastcio-cris-
tianas y, a traves de ambas, de fuentes clasicas, como Aristoteles, Tolomeo e Hipocrates. La logica 
algazeliana y porfiriana, asf como el kalam islamico estan presentes en el primer Llull. Tambien 
57-88, que a su vez es Ia version revisada de Ia ponencia presentada a! II Congreso Internacional de Lulismo, bajo el titu-
lo «Ibn sab'in de Murcia y el desarrollo de laArs Luliana», Mallorca, Miramar, 1976. Sobre el fema del Christianus ara-
bicus, vease Ia posicion de D. Urvoy, «L'idee de ;;christianus arabicus"», Al-Qautara, XV (1994), pp. 497-507. M. Cruz 
Hernandez, El pensamiento de Ramon Llull, 1977, p. 65. 
29 Clara referencia a! Llibre de contemplaci6, que consta de tantos capitulos como dias tiene el aii.o bisiesto. 
30 Despues de identificar Wadding este fraile con un tal Bertran Berenguer, Batllori Io considera un simpatizante 
de Ia corriente de los espirituales, dados a Ia profecfa sobre el porvenir de Ia Iglesia y del mundo ( Obres essencials [I 957-
60], vol. I, p. 40). Esta interpretacion coincide con Ia que ofrece Oliver de Ia ilustracion de Randa, a! seii.alar una seme-
janza entre Ia aparicion del joven pastor Iuliano con Ia iluminacion similar de Joaquin de Fiore. Mi opinion, en cambio, es 
Ia de un paralelismo entre ciertos aspectos de esta escena y Ia tradicion profetica islamica, con posible origen en el sura 
18 del Coran (S. Trias Mercant, «La ideologia Juliana de Miramar», £studios Lulianos, XXII [1978], pp. 9-29 [p. 25]). 
3 I J. Gaya, «El ambiente cientifico de Montpellier en los siglos XIII y XVI», £studios Lulianos, XXI (1977), pp. 
59-67. M Pereira, «Le opere mediche di Lullo in rapporto con Ia sua filosofia naturale e con Ia medicina del XIII secolo», 
£studios Lulianos, XXIII (1979), pp. 1-35. A. Llinares, «Raymond Lulie in Montpellier. The Recasting of the Ars Major», 
en «Raymond Lulie et Ie Pays d'Oc», Cahiers de Fanjeaux, 22 (1987), pp. 17-32. 
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estan presentes san Agustfn, san Anselmo, Ricardo de San Vfctor, Escoto Eriugena y, a traves de 
este, el Pseudo-Dionisio, asf como algunas tesis averrofstas, aunque Llull toma contacto con 
Averroes y los averrofstas en una etapa posterior. Pese a que estos contactos hicieron evolucionar 
su filosoffa y le permitieron articular mejor la identidad de su propio pensamiento, el dialogo direc-
to con el averrofsta no llego a cuajar.32 
Otra vfa de influencia puede venir a traves del Yesirah judaico, cuya fama se habfa renovado 
en Catalufia entre 1271 y 127 4 y, sabre todo, a traves de la importante presencia de los judfos en 
Montpellier, quienes a lo largo de varias generaciones ofreceran ala cultura occidental las traduc-
ciones de los mas relevantes textos de la cultura en lengua arabe . 
La descripcion biografico-cultural debe ser completada por una hermeneutica de significaci on. 
3. ELSIGNIFICADO DE LAARABICO-ISLAMIZACION LULIANA 
En torno a 1263 Llull confesaba que «ipse linguam arabicam, quae sarracenorum est propia, 
penitus ignorare»33 y que compro un esclavo que se la ensefiara.34 Cuarenta y dos afios despues, en 
1305, Llull no solo se declara capaz de escribir en arabe sus obras («Ego declaravi in pluribus libris 
meis in lingua arabica» ), sino que, ademas, se considera un «christi anus arabicus» 35 experto en cul-
tura musulmana («Sunt experti aliqui arabici christiani, unus inter quos possum dici»),36 hasta el 
punta de que algunos hablan de un LLull islamologo. 
Desde los trabajos de Asfn Palacios y Julian Ribera (1899) se han sucedido las investigacio-
nes sabre el arabismo Iuliano. Sin embargo, despues de ciertas investigaciones interesadas en des-
cubrir -los descubrimientos han sido parcos- una terminologfa arabica en ciertas obras lulianas37 
y determinadas estructuras y construcciones gramaticales netamente arabicas en el texto latina de 
la Ars consilii,38 se ha dejado de lado la discusion sabre si Llull sabfa hablar y escribir en arabe 
(Pasqual, 1778; Longpre, 1926; A. Peers, 1929; Salvador Galmes, 1935; Carreras Artau, 1939; 
Garcfas Palau, 1989), para centrar la investigaci6n en la procedencia y significado del arabico-isla-
mismo Iuliano. 
Quizas debamos apoyar esta nueva inflexion metodologica en la propia confesion de Llull en 
el pro logo del Llibre del gentil, cuando afirma que «ab los in feels hajam participat long de temps»39 
32 R. Imbach, «Lulie and the Challenge of the Parisian Averroists», en «Raymond Lulie et Ie Pays d'Oc», Cahiers 
de Fanjeaux, 22 (1987), pp. 261-284. 
33 ROL, VIII, p. 275. . 
34 Ibidem, p. 278. Barcelo demuestra que los Llull y los Picany, parientes de Ia mujer de ~amon LI~I~, eran fam~-
lias feudales dedicadas a! comercio de esclavos. EI caso de Llull no era, pues, extraii.o en su amb1ente fam1har (Barcelo, 
«Per sarralns a prelcar o !'art de predicar a audiencies captives», en El debat intercultural als segles XIII i XIV Actes de 
les I Jornades de Filosofia Catalana, Girona, 1989, pp. 117-132). 
35 ROL, IX, p. 256. 
36 Ibidem. 
37 Cortabarria, o.c., p. 46. 
38 ROL, II, p. 216, y ROL, I, p. 25. 
39 Obres essencials, vol. I, p. 107. 
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ideal franciscano en la Ifnea de los espirituales valencianos, amparados por la casa real mallorqui-
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filosoffa natural y en la medicina lulianas es ·indiscutible, 31 asf como la importancia de las escuelas 
de derecho, logica, gramatica y teologfa de esta ciudad. 
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1274-75). Pero, podrfan ser,a demas, todos los escritos entre 1271 y 1276, es decir, el Compendium 
logicae Algazelis (Montpellier, 1271-72), laArs notatoria (1274-76), la Doctrina pueril (1274-76) 
y el Llibre del gentile dels tres savis (1274-76). Excluimos los cuatro Libri principiorum, por estar 
datados entre 1274 y 1278. 
Un analisis superficial de las seis obras citadas muestra algunos rasgos tfpicos del pensamien-
to Iuliano 
En primer Iugar, tres constantes ideologicas que se repetiran en todo el pensamiento Iuliano: 
a) la constante contemplativo-eremftica, que favorecera la mfstica, la teorfa del locus amoenus, las 
crfticas del urbanismo burgues y la defensa del pauperismo evangelico; b) la constante pedagogi-
co-etica, base del reformismo Iuliano, segun el cual el mortificare vitia y el vivificare virtutes com-
portan necesariamente el invenire veritatem; c) por ultimo, la constante artfstico-apologetica, des-
tinada a buscar un nuevo metoda para la conversion de los musulmanes. 
En segundo Iugar, una mas o menos equilibrada influencia de fuentes arabes y escolastcio-cris-
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Montpellier, quienes a lo largo de varias generaciones ofreceran ala cultura occidental las traduc-
ciones de los mas relevantes textos de la cultura en lengua arabe . 
La descripcion biografico-cultural debe ser completada por una hermeneutica de significaci on. 
3. ELSIGNIFICADO DE LAARABICO-ISLAMIZACION LULIANA 
En torno a 1263 Llull confesaba que «ipse linguam arabicam, quae sarracenorum est propia, 
penitus ignorare»33 y que compro un esclavo que se la ensefiara.34 Cuarenta y dos afios despues, en 
1305, Llull no solo se declara capaz de escribir en arabe sus obras («Ego declaravi in pluribus libris 
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la Ars consilii,38 se ha dejado de lado la discusion sabre si Llull sabfa hablar y escribir en arabe 
(Pasqual, 1778; Longpre, 1926; A. Peers, 1929; Salvador Galmes, 1935; Carreras Artau, 1939; 
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38 ROL, II, p. 216, y ROL, I, p. 25. 
39 Obres essencials, vol. I, p. 107. 
58 SEBASTIA TRIAS MERCANT 
y cuando indica en el Llibre de contemplaci6 que los objetivos fundamentales de aprender la len-
gua anibica son poder presentar la verdad cristiana en vocablos arabes a quienes conocen esta len-
gua, poder loar y bendecir aDios en ese idioma y disponer de una terminologfa pertinente («conei-
xen~a dels vocables») en las disputas doctrinales con los musulmanes. 40 
El estudio de estas perspectivas arabico-ishimicas ha obligado a los comentaristas a distinguir 
entre «referencias» e «influencias» anibicas en las obras de Llull.41 Las primeras, en gran medida 
analizadas en el apartado anterior, no implican necesariamente aceptacion por parte de Llull. El 
estudio de las segundas, en cambia, se mueve, algunas veces todavfa, en el terreno de las conjetu-
ras,42 de los presupuestos43 ode una eventual aceptacion.44 
Recientemente Mikel de Epalza ha indicado que las influencias islamicas en el pensamiento 
cristiano medieval tienen muchas veces el sentido de «influencias no explfcitas». Lo mas sustan-
cial del pensamiento escolastico del cristianismo latina -afirma- esta configurado por un con-
junto de aceptaciones vergonzosas o rechazos no explfcitos de ideas islamicas.45 Un buen ejemplo 
serfan las rationes necessariae en el Cur Deus homo de san Anselmo, un tema, por otra parte, emi-
nentemente Iuliano. 
Este ocultamiento del islamismo en el pensamiento cristiano medieval se llevo a cabo a traves 
del neoplatonismo agustiniano. De esta manera, cualquier idea de origen musulman, compatible 
con el cristianismo, podfa ser aceptada y esconderse bajo la proteccion de un texto o de una idea 
de san Agustfn. Podemos hablar -dice Epalza-de agustinismo avicenizante y averroizante ode 
islamismo agustinizante, en la medida que un pensamiento islamico, que tiene por sus orfgenes 
gran afinidad con el cristianismo, penetra facilmente en el pensamiento latina cristiano bajo la 
forma de agustinismo. 
Sin llegar ala teorfa del ocultamiento, investigadores anteriores habfan hablado ya de un cier-
to sincretismo entre islamismo y agustinismo en el pensamiento Iuliano. Debemos advertir, sin 
embargo, que se refieren a una «deuda doctrinal» agustiniana y a la presencia, unicamente lingtifs-
tico-formal, de elementos arabicos, no islamicos. Pring-Mil}\indicapa que, si bien Llull tuvo nece-
sidad de formas verbales para estructurar su teorfa -principalmente la doctrina correlativa-, no 
existe una deuda doctrinal islamica, ya que aquella doctrina es explicable suficientemente a la luz 
de la filosoffa agustiniana.46 Jordi Gaya piensa que la teorfa correlativa luliana es el resultado de la 
conjuncion de la tradicion aristotelico-escolastica con ciertos factores morfologicos arabes.47 
40 Ibidem, vo!. II, p. 216. Sabemos por estudios recientes que en esta epoca Ia poblaci6n musulmana de Mallorca, 
entre esclavos de Ia post-conquista, musulmanes introducidos por traficantes de esclavos y musulmanes libres que traba-
jaban como menestrales, mercaderes y arrendatarios agrfcolas, era Ia tercera parte del total de Ia poblaci6n insular. 
41 A. Llinares, «References et influences arabes dans le Libre de contemplaci6», £studios Lulianos, XXIV (1980), 
pp. 109-127. 
42 R. Bmmmer, «L'enseignement de Ia langue arabe a Miramar, faits et conjectures», en Aetas del II Congreso 
Internacional de Lulismo, 1979, pp. 37-48. Garcfas Palou, o.c., pp. 12-28. 
43 D. Urvoy, Penser !'Islam. Les presupposes islamiques de !'Art de Lulie, Parfs, 1980. 
44 Llinares, «References et influences». 
45 M. Epalza, «Corrents islamics aparents i amagats a Ia cultura medieval», en El debat intercultural als segles XIII 
i XJ\1, pp. 107-116. 
46 R. Pring-Mill, El microcosmos lul.lia, Palma de Mallorca, Moll, 1961, pp. 125-152. 
47 J. Gaya, La teorfa luliana de los correlativos, Palma de Mallorca, 1979. 
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Ambos coinciden, sin embargo, en atribuir un caracter estructurala los correlativos -Pring-Mill 
habla de «factor estructurizante» y Gaya se refiere a su «caracter paradigmatico»-, pero no dejan 
clara si ellenguaje coincide o no estructuralmente con el sentido conceptual del paradigma. 
Para aclarar este problema debemos averiguar si el modus loquendi arabicus, al que nos 
remite tantas veces Ramon Llull, pudo articular el conocimiento mismo Iuliano. Mas importan-
te -escribe Cruz Hernandez- «es el estudio de las estructuras del pensamiento Iuliano que pue-
den mostrar el peso de la influencia del pensamiento arabe-islamico, analizado por S. Trfas 
Mercant en 1972 y 1987».48 Mi hipotesis ala que se refiere Cruz Hernandez es lade convertir la 
Iengua arabe, sobre todo la estructura de la accion nominal, en esquema estructural de la con-
cepcion correlativa. Existe un paralelismo innegable entre el paradigma nominal de la gramatica 
arabe y el paradigma de los nombres correlativos lulianos, como un sistema articulado en el que 
todo es solidario y donde cada elemento toma su valor de la posicion y conexion en la estructu-
ra significativa completa.49 
No cabe duda de que el pensamiento de Llull, pese a que por su gran confianza en la razon, 
'puede considerarse «la ultima gran sfntesis franciscana del agustinismo aviceniano»,50 se decidio 
por Ia sfntesis algazeliana, cuyos factores estructurales se resumen en la unicidad de Dios, la reve-
lacion profetica y Ia inteligencia iluminada. Desde esta perspectiva, cabe referirnos a los orfgenes 
arabes de la logica luliana, cuyo caracter instrumental, impropio de la logica latina de la epoca, es 
una clara imitacion de los modelos arabes, que consideran la logica un instrumento de la prope-
deutica teologica del kalam. De ahf tambien las rafces musulmanas del pensamiento filosofico-teo-
logico Iuliano. 
Las investigaciones mas recientes huyen de caracterizaciones globales y se centran en des-
cubrir Ia asimilacion de elementos islamicos en las obras de Llull. Partiendo de que hoy nadie 
duda de Ia influencia de la logica islamica en el primer Llull y de la hipotesis de que el Llull madu-
ro continuo el estudio de las fuentes arabicas y estas se hicieron presentes no solo en su interpre-
tacion de Ia Iogica aristotelica sino tambien en el desarrollo de la teologfa y del Arte en general, 
se examina Ia manera en que Llull integro diversas nociones islamicas en sus obras (Lohr, 1968, 
1972, 1987, 1989; Urvoy, 1980, 1989) desde el contexto musulman del al-Andalus (Urvoy, 1972, 
1980). 
Ultimamente, Miguel Barcelo se ha alejado de la hermeneutica filosofico-teologica y logico-
lingtifstica y ha aportado una interpretacion sociologica del arabico-islamismo Iuliano. El proyec-
to misionero Iuliano es el esfuerzo por resolver el problema de la coexistencia de las sociedades 
cristiana y musulmana mediante la desaparicion de esta a causa de su conversion al cristianismo. 
Partiendo del concepto de «gestores coloniales», caracterizados por su intervencion economica en 
Ia Mallorca conquistada,51 y del concepto de «filosoffa de frontera», en el sentido de que la hege-
48 M. Cmz Hernandez, «El sfmbolo del arbol en Ramon Llull e Ibn al-jat-ib'», en Studia Lullistica, Palma de 
Mallorca, 1989, p. 25. 
49 S. Trfas Mercant, Ramon Llull. El pensamiento y Ia palabra, Palma de Mallorca, El Tall. 1993. 
50 M. Cruz Hernandez, El pensamiento de Ramon Llull, p. 61. 
51 R, Soto, «La poblaci6n musulmana en Mallorca bajo el dominio cristiano (1240-1276)», en Fontes Rerum 
Balearium, II (1978), pp. 65-80, 549-564. 
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xen~a dels vocables») en las disputas doctrinales con los musulmanes. 40 
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conjuncion de la tradicion aristotelico-escolastica con ciertos factores morfologicos arabes.47 
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Balearium, II (1978), pp. 65-80, 549-564. 
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monfa social cristiana pretende legitimar la eliminacion de la cultura ishimica sometida,52 afirma 
Barcelo que el proyecto misionero de Llull no es mas que la formulacion teorico-teologica de los 
reales procesos sociales de colonizacion que intentaban aplicar los gestores de la conquista en el 
ambito socio-economico. 
Llull-concluye Barcelo- formula su proyecto en Mall orca, don de no conoce mas que musul-
manes esclavizados o transplantados por razones polfticas y economicas, y elabora una teologfa de 
la colonizacion que le lleva a tratar de organizar las condiciones que la nutren. De hecho, Llull busca 
siempre «SU» islam, el islam de los esclavos de casa. Por esta razon, cuando transplanta ese proyec-
to de conversion a sociedades musulmanas no dominadas, este deja de ser eficaz y es un fracaso.53 
Pese a las diferencias, el arabismo y la islamologfa lulianos no pueden disociarse como sfnte-
sis ideologico-lingi.ifstica para entender su pensamiento.54 
4. LA DIMENSION LATINO-ESCOLASTICA 
La conversion de los musulmanes no solo exigfa el conocimiento de la lengua arabica y de la 
cultura islamica, requerfa tambien un perfecto dominio de la teologfa cristiana y, por tanto, de la 
lengua latina. 
No importa entrar en la antigua polemica sobre si Llull dominaba ellatin suficientemente para 
su uso oral y escrito, ya que es una cuestion resuelta favorablemente (Rubio i Lluch, 1911; D' Alos, 
1914; Bove, 1915-16; Nicolau, 1935). 
El primer trabajo serio en orden a demostrar la vinculacion de Llull con la patristica greco-lati-
na y con la escolastica medieval es el del P. Pasqua! en el siglo XVIII. 55 Sin embargo, Llull no esta 
interesado en formar doctrina o formular un sistema filosofico escolastico. Su objetivo era crear un 
nuevo Arte para «encontrar la verdad» como base de las artes practicas de conversion y salvacion.56 
Ello le obliga a leer una amplia gama de obras y de autores que puedan servir de soporte a su idea 
fundamental. La conversion de los musulmanes exigi a, desde la- coincidencia en una teologfa 
monotefsta, la teologfa cristiana de la divergencia trinitaria y encarnacionista. 
Esta teologfa de la divergencia pretendfa, no el «dimittere credere pro credere» tomasiano, sino 
el credere pro intelligere, afianzado en la tradicion del .fides quaerens intellectum, cuya clave son 
las rationes necessariae. En su dispersion ideologica, y sin mirar a quien lo dice, Llull se acerca a 
Escoto Eriugena,57 a san Anselmo y a Ricardo de San Victory mas tarde a san Agustin, Boecio y 
santo Tomas de Aquino58 a traves de ellos, a otros escolasticos. -
52 Urvoy, Penser l'lslam, y «Nature et portee des lies de Ramon Llull avec l'univers arabe», en Aristotelica et 
Lulliana magistro doctissimo Charles H. Lohr, Instrumenta Patristica, XXVI (1980), pp. 415-427. 
53 Barcelo, o.c., pp. 127-129. 







Pring-Mill, «The Trinitarian World Picture of Ramon Lull», pp. 229-256 (p. 230). 
F. Yates, «Ramon Llull y Johannes Scotus Eriugena», £studios Lulianos, VI (1962), pp. 71-81. 
Garcfas Palou, o.c., pp. 29, 51, 58 y 75. 
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Una vez Llull puso en pie el proyecto de conversion de los musulmanes, se percato de que la 
idea de unidad de la christianitas, fundamental para aquel proyecto, estaba en crisis a causa de los 
frentes disolventes de la disidencia cismatica y de la desviacion eclesiastica. «Propter defectum 
ecclesiae, infideles permanent in errore», escribio en la Disputatio Petri clerici et Raynumdi phan-
tastici (1311 ). La teologfa de la conversion reclama, pues, I a teologfa unionista y la teologia refor-
mista, cosa que acerco el pensamiento Iuliano a la teologfa orientalista y a las corrientes espiritua-
les y pauperistas. 
Garcfas Palou ha definido cual era la postura de Llull respecto del cisma y cual era su contra-
oferta teologica. Adoptando la tesis latina acerca de la procesion del Espiritu Santo (Liber de 
Sancto Spiritu, 1274-83), Llull no solo refutaba el error primario del cisma griego, sino tambien las 
tesis basicas de la cristoloigia nestoriana y monofisita (Liber de quinque sapientibus, 1294). 
La teologfa unionista Juliana, al conceder gran importancia a los temas del Espiritu Santo y de 
la Iglesia, foco teorico de la disidencia, debe entenderse como una teologia dialogante con los cris-
tianos de Oriente dentro del contexto unionista del concilio de Lyon. La idoneidad espistemologi-
ca de la teologia unionista Juliana coincide en su base con el fundamento criteriologico de su misio-
logia. Si el dialogo misional permite comprender el racionalismo Iuliano como un «instrumento de 
seduccion» respecto de la aceptacion racional de la fe cristiana y, en ningun caso, como un arma 
idelogica contra los errores de los infieles, la disputa con los cismaticos confirma esa misma estra-
tegia, ya que el unionismo cristiano nunca se impone por definiciones dogmaticas, sino que se 
difunde mediante contrastaciones ideologicas. 
La misiologfa contra el islam y la teologia unionista lulianas adquieren sentido cuando se cie-
rra el ciclo hermeneutico mediante la teologfa reformista. 
El analisis del reformismo Iuliano discurre por tres caminos distintos, pero sucesivamente mas 
precisos: 
El primero59 esta dominado por el criteria de la ortodoxia. Preocupa evidenciar el alejamiento 
de Llull de cualquier reformismo heterodoxo, para integrarlo en el seno del espiritu de reforma de 
la Iglesia catolica. Se aceptan «contactos» de Llull con los movimientos laicos de la epoca, pero se 
silencian probables influencias. Se habla de la posible relacion de Llull con el joaquinismo, los 
espirituales y otras sectas; pero, a region seguido, se afirma que se aparta de elias en la medida en 
que estas se iban alejando de la Iglesia. 
En una segunda fase, los comentaristas60 ponen de manifiesto la polisemia del reformismo 
medieval, dentro del cuai-el reformismo Iuliano adquiere un sentido peculiar. Estos autores susti-
tuyen, por su poca precision, el concepto de «contactos» por el de «coincidencias» semanticas, 
«semejanzas» contextuales o «influencias» ideologicas. Coincidencias entre Llull y los reforma-
dores medievales en la obsesion por transformar la desviada vida eclesiastica. Coincidencias entre 
LLull y los espirituales del cfrculo siciliano por reactivas un programa de instruccion popular. 
Semejanzas, dentro del cfrculo del infante Felipe de Mallorca, entre los sermones mallorquines de 
59 Carreras Artau, o.c. M. Batllori, Ramon Llull en elm6n del seu temps, Barcelona, R. Dalmau, 1960. 
60 Oliver, o.c. (1965). F. Dominguez, «lntroduccion», enROL, XV, Tumhout, 1965. P. Ramis, Lectura del «Liber 
de civitate mundi» de Ramon Llull, Barcelona, PPU, 1992. 
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na y con la escolastica medieval es el del P. Pasqua! en el siglo XVIII. 55 Sin embargo, Llull no esta 
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nuevo Arte para «encontrar la verdad» como base de las artes practicas de conversion y salvacion.56 
Ello le obliga a leer una amplia gama de obras y de autores que puedan servir de soporte a su idea 
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el credere pro intelligere, afianzado en la tradicion del .fides quaerens intellectum, cuya clave son 
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52 Urvoy, Penser l'lslam, y «Nature et portee des lies de Ramon Llull avec l'univers arabe», en Aristotelica et 
Lulliana magistro doctissimo Charles H. Lohr, Instrumenta Patristica, XXVI (1980), pp. 415-427. 
53 Barcelo, o.c., pp. 127-129. 
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Una vez Llull puso en pie el proyecto de conversion de los musulmanes, se percato de que la 
idea de unidad de la christianitas, fundamental para aquel proyecto, estaba en crisis a causa de los 
frentes disolventes de la disidencia cismatica y de la desviacion eclesiastica. «Propter defectum 
ecclesiae, infideles permanent in errore», escribio en la Disputatio Petri clerici et Raynumdi phan-
tastici (1311 ). La teologfa de la conversion reclama, pues, I a teologfa unionista y la teologia refor-
mista, cosa que acerco el pensamiento Iuliano a la teologfa orientalista y a las corrientes espiritua-
les y pauperistas. 
Garcfas Palou ha definido cual era la postura de Llull respecto del cisma y cual era su contra-
oferta teologica. Adoptando la tesis latina acerca de la procesion del Espiritu Santo (Liber de 
Sancto Spiritu, 1274-83), Llull no solo refutaba el error primario del cisma griego, sino tambien las 
tesis basicas de la cristoloigia nestoriana y monofisita (Liber de quinque sapientibus, 1294). 
La teologfa unionista Juliana, al conceder gran importancia a los temas del Espiritu Santo y de 
la Iglesia, foco teorico de la disidencia, debe entenderse como una teologia dialogante con los cris-
tianos de Oriente dentro del contexto unionista del concilio de Lyon. La idoneidad espistemologi-
ca de la teologia unionista Juliana coincide en su base con el fundamento criteriologico de su misio-
logia. Si el dialogo misional permite comprender el racionalismo Iuliano como un «instrumento de 
seduccion» respecto de la aceptacion racional de la fe cristiana y, en ningun caso, como un arma 
idelogica contra los errores de los infieles, la disputa con los cismaticos confirma esa misma estra-
tegia, ya que el unionismo cristiano nunca se impone por definiciones dogmaticas, sino que se 
difunde mediante contrastaciones ideologicas. 
La misiologfa contra el islam y la teologia unionista lulianas adquieren sentido cuando se cie-
rra el ciclo hermeneutico mediante la teologfa reformista. 
El analisis del reformismo Iuliano discurre por tres caminos distintos, pero sucesivamente mas 
precisos: 
El primero59 esta dominado por el criteria de la ortodoxia. Preocupa evidenciar el alejamiento 
de Llull de cualquier reformismo heterodoxo, para integrarlo en el seno del espiritu de reforma de 
la Iglesia catolica. Se aceptan «contactos» de Llull con los movimientos laicos de la epoca, pero se 
silencian probables influencias. Se habla de la posible relacion de Llull con el joaquinismo, los 
espirituales y otras sectas; pero, a region seguido, se afirma que se aparta de elias en la medida en 
que estas se iban alejando de la Iglesia. 
En una segunda fase, los comentaristas60 ponen de manifiesto la polisemia del reformismo 
medieval, dentro del cuai-el reformismo Iuliano adquiere un sentido peculiar. Estos autores susti-
tuyen, por su poca precision, el concepto de «contactos» por el de «coincidencias» semanticas, 
«semejanzas» contextuales o «influencias» ideologicas. Coincidencias entre Llull y los reforma-
dores medievales en la obsesion por transformar la desviada vida eclesiastica. Coincidencias entre 
LLull y los espirituales del cfrculo siciliano por reactivas un programa de instruccion popular. 
Semejanzas, dentro del cfrculo del infante Felipe de Mallorca, entre los sermones mallorquines de 
59 Carreras Artau, o.c. M. Batllori, Ramon Llull en elm6n del seu temps, Barcelona, R. Dalmau, 1960. 
60 Oliver, o.c. (1965). F. Dominguez, «lntroduccion», enROL, XV, Tumhout, 1965. P. Ramis, Lectura del «Liber 
de civitate mundi» de Ramon Llull, Barcelona, PPU, 1992. 
62 SEBASTIA TRIAS MERCANT 
la Summa de Llull y un grupo insular beguino. Influencias, en el momenta de redactar el 
Blanquerna, entre LLull y los movimientos implicados en transformar la Iglesia. 
. Mientras para Oliver el reformismo Iuliano, al amparo del pauperismo, apocalipticismo y fran-
ciscanismo, hace de la pobreza la clave de toda reforma, para Domfnguez noes mas que una exi-
gencia de la mision de conversion. La conversion de los musulmanes comporta de parte de los cris-
tianos, no solo un esquema de vida evangelicamente puro, sino tambien una adhesion a los ideales 
IlllSIOneros. 
En una tercera fase61 se ha intentado descubrir la logica interna del reformismo Iuliano y esta-
blecer la filosoffa que sustenta su significacion. 
Servera, atendiendo al discurso utopic6 subyacente en el Blanquerna, esboza una filosoffa de 
la his tori a ajustada al contexto reformista de la epoca. En esta filosoffa la utopfa luliana hade enten-
derse como el rebasamiento, apoyandose en la espiritualidad del cristianismo apostolico, de la cri-
sis presente. El pentecostesismo apostolico (don de lenguas y ciencia infusa) da paso en Llull a un 
racionalismo de orden tactico (colegio de lenguas y ciencia teologica) que, al reivindicar una 
demostracion afirmativa de la fe cristiana, la aleja del racionalismo negativo dominicano de la 
Summa contra gentes de santo Tomas y del Pugio fidei de Ramon Martf, mas interesado en pro bar 
el error de los no cristianos que la fe de los creyentes. 
Sin descartar del todo el historicismo pentecostesista, debemos pensar en un reformismo asen-
tado en el ejemplarismo metaffsico, mas acorde, ademas, con todo el pensamiento Iuliano del Arte, 
segun el cual el cognoscere Deum implica un vivificare virtutes y un mortificare vitia. 
La idea de que el desconocimiento de Dios es la rafz de la perversion del mundo esta implfci-
ta en toda la obra de Llull y coincide con la primera sfntesis Juliana del eremitismo pedagogico y 
de la apologetica artfstica. La novedad en las obras del ultimo Llull radica en que la duda dogma-
tica ha llegado a aduefiarse incluso del eremita, oasis de sabidurfa cristiana y de vida ejemplar en 
las obras del primer Llull. En el De civitate mundi Llull no solo no se contenta en fijar la causa per-
versionis, sino que tambien, a traves del analisis de las dignidades divinas, descubre una nomina de 
actos pervertidos (desconocimiento de la convertibilidad recfproca de las dignidades, negacion del 
dimittere credere pro intelligere, olvido de la ciencia de la amancia, desviacion de la teologfa de la 
mayor perfeccion). 
Una ciudad en la que se ha invertido el orden establecido por Dios debe ser severamente cas-
tigada por la justicia divina. Sin embargo, esta doctrina luliana de la condenacion no coincide con 
la teorfa de la «venganza escatologica» propugnada por ciertas tendencias grec-o-cristianas. En Llull 
la escatologfa punitiva es superada por la accion salvffica y condenatoria de Dios como modalidad 
de su misma accion arquetfpica. Si Dios ha producido el mundo a semejanza de las dignidades, 
tambien lo restaura en aplicacion de esas mismas dignidades. Este es el sentido profunda del refor-
mismo metaffsico Iuliano. A causa de la recfproca convertibilidad de las dignidades divinas, la 
accion arquetfpica se complica con la accion salvffica. 
61 V. Servera, «Utopie et histoire. Les postulats theoriques de Ia praxis missionnaire», en «Raymond Lulie et Je 
Pays d'Oc», Cahiers de Fanjeaux, 22 (1987), pp. 191-228. S. Trfas Mercant, «Pr6Iogo», en Ramis, o.c. 
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5. MONTPELLIER, CLAVE EN LA FORMACI ON CIENTIFICA DE LLULL 
La investigacion actual se decanta cada dfa mas por Montpellier como centro neunilgico de la 
formacion cientffica de Ramon Llull. Esta postura viene avalada por una serie de circunstancias: 
Llull consiguio en Montpellier la aprobacion de sus obras y la autorizacion real para la fundacion 
de Miramar. En Montpellier pudo vi vir el cosmopolitismo de la ciudad y acercarse al pensamiento 
judfo a traves de sus sinagogas. Montpellier era, ademas, un centro cultural de primer orden con 
importantes escuelas de medicina, de derecho y, aunque menos relevantes, de artes y de teologfa. 
Montpellier posefa una floreciente tradicion religiosa y eclesiastica, alentada por dominicos y fran-
ciscanos. 
Algunos lulistas consideran que en esta parte del reino de Mallorca nace el Llull polfgrafo,62 
ya que en esta ciudad estudia medicina, derecho, filosoffa, teologfa, ademas de logica y gramati-
ca.63 
Otros lulistas piensan que Montpellier aporto a Llull el contacto directo con la medicina, 
entendida como autentica filosoffa natural.64 
El Montpellier del siglo XIII -cree Gaya- situo a Llull en el centro de una doble revolucion 
cientffica. La institucionalizacion universitaria implicaba la negacion de los personalismos cientf-
ficos y, a la vez, la negacion de la experiencia vulgar, y favorecfa, en cambio, un empirismo teori-
zado. Se trataba de formular el ideal de una medicina interesada en armonizar la practica y Ia teo-
ria, rescatando la antropologfa del exclusivismo filos6fico y rescatando la experimentacion medi-
ca de los acostumbrados recetarios. Importa construir -afirma Gaya- una theorica medicinae a 
partir de la cual el experilnentum pierde su caracter anecdotico y acumulativo para ser integrado en 
el proceso cientffico como elemento discursivo crftico. 
Michela Pereira afirma que el in teres de Llull por la medicina debe entenderse desde la pers-
pectiva de sus preocupaciones teologicas. Recogiendo las indicaciones de F.A. Yates (1954) y de 
Pring-Mill (1961) considera que Llull, antes de la redaccion de los Libri principiorum (1274), se 
dedico probablemente en Montpellier a la lectura atenta de obras cientfficas, sobre todo medicas, 
no para convertirse en un medico, sino para buscar una base cientffica a la apologetica, orientada a 
los sabios y doctos musulmanes y judfos. 
Desde este supuesto concreta Pereira que, mientras Llull suele silenciar el nombre de los auto-
res en quienes se inspira, hace mencion muchas veces de aquellos con quienes polemiza. Tal suce-
de en el Liber .principiorum medicinae (1274) al referirse a aquellos que pudo conocer en 
Montpellier, como Pedro Hispano, Avicena y los medicos salernianos Mateo Plateario y Constantin 
Africano.65 Llull pudo conocer textos de Avicena y de Aristoteles, ya que en los afios de su estan-
cia en Montpellier el Corpus Toletanum, con obras de filosoffa natural aristotelica, y el Canon de 
Avicena, la mas madura sistematizacion de la ciencia medica hipocratico-galenica, sustitufan en las 
62 A. Soria, ROL, III, 1961-63, p. 19. 
63 Garcfas Palou, o.c., p. 103. 
64 Gaya, «El ambiente cientffico de Montpellier en los siglos XIII y XIV», pp. 59-67. Pereira, o.c. 
65 Pereira, o.c., pp. 23-26. 
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escuelas de medicina al viejo corpus medico recogido en la Articella.66 Sin embargo, las vincula-
ciones con la escuela medica de Salerno son claramente indirectas, asf como tambien las coinci-
dencias averroistas respecto de la teorfa de los grados de los elementos y de los humores. 
Llinares ofrece una tercera version del Montpellier cientffico Iuliano, al diferenciar entre el 
antes (1275-1289) y el despues (1290-1312) de las correcciones al Arte, iniciadas a partir de la Ars 
inventiva veritatis (1290). 
Para Llinares, que olvida en este caso el tema de la medicina,67 el Montpellier anterior a la 
reforma del Arte representa un «tiempo de interrogantes». El afio 1289-90 es el afio en que el 
Studium montpellieriano, bajo el impulso de Jaime II de Mallorca, se transforma en universidad68 
y el afio en que Llull empieza la reforma del Arte, escribiendo en aquella ciudad el Ars inventiva 
veritatis (1290). Llull imparte lecciones publicas, seguramente en el convento de los franciscanos, 
cosa que servin1 para que Ramon Gaufredi, general de la orden, autorice la ensefianza de este Arte 
reformado en los conventos de la orden. 
Se ha dicho que la reforma del Arte es su perfeccionamiento por reduccion formal, pasando de 
una estructura cuaternaria a una construccion totalmente ternaria. Quizas serfa mejor afirmar que 
Llull cayo en la cuenta del desequilibrio epistemologico que implicaba haber configurado el Arte 
sobre una doble base estructural. Mientras las figuras metaffsico-teologicas segufan un modelo cua-
ternario, la figura «T» o figura logica, fundamento formal del discurso, adopta una configuracion 
ternaria y triangular desde un principio. La reforma serfa el reajuste, ademas de la reduccion, de 
todas las figuras cuaternarias al modelo ternario de la figura «T». 
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66 I. Garcia Ballester, «Las influencias de Ia medicina islamica en Ia obra medica de Arnau de Vilanova», en El 
debat intercultural als segles XIII i XIV. 
67 A. Llinares, «Raymond Luile a Montpeilier. La refonte du Grand Art», en «Raymond Luiie et Ie Pays d'Oc», 
Cahiers de Fanjeaux, 22 (1987), pp. 19-24. 
68 M. Bories, «Origines de I'Universite de Montpeiiier», en Les universites de Languedoc aux XIIIe siecle, 
Toulouse, 1970. 
Revista Espanola de Filosoffa Medieval, 4 (1997), pp. 65-86 
, 
LAS DISPUTACIONES METAFISICAS , 
DE FRANCISCO SUAREZ S.J., 
SU INSPIRACION 
Y ALGUNAS DE SUS LiNEAS MAESTRAS. 
En el IV centenario de Ia primera edicion { 1597 -1997) 
RESUMEN 
Santiago Fernandez Burillo 
Catedr6tico de Bachillerato 
Cuatro siglos despues de Ia primera edici6n de las Disputationes Metaphysicae (1597), esa voluminosa 
obra sigue siendo la mayor aportaci6n de Ia filosoffa espanola. Francisco Suarez ( 1548-1617) es el au tor de 
una de las grandes sfntesis del pensamiento escolastico. La clave de su pensamiento y de las «Disputationes» 
se encuentra en la idea de causalidad o acci6n libre. Desde este clave se formulan brevemente algunos t6pi-
cos: acto y potencia, causalidad, creaci6n. El au tor muestra Ia Metaffsica de Suarez desde una 6ptica existen-
cial y rechaza las acusaciones de abstractismo. 
ABSTRACT 
Four centuries after the first edition of Disputationes Metaphysicae (1597), that vast work is still the gre-
atest issue from the Spanish Philosophy. F. Suarez is the author of one of the most important synthesis of the 
Scholar Philosophy. The key of everything he means, and also of «Disputationes», can be found in the idea 
of freedom in causality and action. From this concept, some topics are shown: act and potentiality, cause, cre-
ation, etc. We explain Suarez's Metaphysics from an existential point of view and refuse the accusation of 
abstractism. 
1. ELAUTOR Y SU OBRA 
Francisco Suarez, de la Compafifa de Jesus, vivio 69 afios en tiempos de la Reforma de Trento. 
Nacio en Granda en 1548, nieto de reconquistadores, y, cuando morfa en Lisboa, el25 de septiem-
bre de 1617, jubilado de su catedra de Teologfa en Coimbra, nos dejaba una vida de polemicas teo-
logicas y filosoficas y una extensfsima obra escrita. Alla en la encrucijada del medievo con la 
modernidad, Suarez habfa sido la figura mas original de la tradicion patrfstica y escolastica. En esa 
epoca la tradicion del realismo clasico y medieval se vio puesta a prueba por el luteranismo y el 
calvinismo, el cisma de Inglaterra, Ia necesidad de defender la existencia de Ia libertad y los If mi-
tes de la autoridad polftica. Era esta la misma tradicion que renovaba el derecho en sus funda-
